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La procreació i les seves implicacions en el genere, 
el matrimoni i la família en l'etnografia rural europea1 
Basat en els informes 
etnogrhfics sobre les co- 
munitats rurals eu- 
ropees i el meu propi 
treball de camp al sud 
&Espanya, aquest arti- 
cle subratlla la im- 
porthncia d'un model 
de procreació per a una 
comprensió global dels 
sistemes de classificació 
de genere, "masculini- 
tat" i "feminitat" anal- 
itzats com a models 
ideals, com també 
definicions de matri- 
moni, solteria i família. 
Traducció: 
- - - -- 
M. Mas i R. Puppo 
(Universitat de Vic) 
Based upon ethnograph- 
ic accounts of European 
rural communities and 
my own fieldwork in the 
south of Spain, this ar- 
ticle underscores the im- 
portance of a model of 
procreation for a com- 
prehensive understand- 
ing of gender classifica- 
tion systems, "man- 
hood" and "woman- 
hood " analyzed as ideal 
types, as well as defini- 
tions of marriage, bach- 
elorhood, spinsterhood, 
and the family. 
Introducció 
L'objectiu d'aquest article és explorar les implica- 
cions del concepte de procreació en el gitnere, el 
matrimoni i la família en el context etnogrific de 
diverses societats rurals, principalment al sud 
d'E~ropa.~Intentaré demostrar que la recerca en 
aquests camps no avanqari a no ser que es faci 
refertncia explicita a la procreació com a domini 
cultural i concepte central que dóna forma a tota 
una strie de punts afins, com ara els sistemes de 
classificació de genere i les nocions de masculini- 
tat i feminitat. 
Pensar en la procreació com un domini cultu- 
ral més que no pas com un d'universal i biolbgic 
ens obliga a ser conscients de la importhncia de 
models concrets de procreació. Delaney (1 99 1) 
ha fet una aportació excepcional al coneixement 
d'un model anomenat monogenttic, d'acord 
amb la concepció que tenen els habitants d'un 
poble rural dels papers de l'home i la dona, res- 
pectivament, en la procreació a travks de les 
metifores bisiques: la llavor i la terra/ el camp. Tot 
i que la meva aproximació esta en deute amb la 
de Delaney en molts aspectes, s'han de tenir en 
compte algunes diferencies fonamentals. Si el seu 
llibre era el resultat del treball de camp en un po- 
ble rural turc, el meu article consisteix en una 
anilisi i revisi6 de la bibliografia etnogrhfica pu- 
blicada en la major part abans del llibre de Bela- 
ney. Ella va descriure un model de procreació 
concret, mentre que jo tinc la intenció de demos- 
trar que, amb l'ús del concepte de procreació, 
moltes de les connexions entre les qüestions -a 
vegades aparentment inconnexes- sobre el git- 
nere i altres aspectes resulten entenedores, i la 
seva lbgica cultural es comprkn millor. 
Al principi dels anys setanla i al llarg dels vui- 
tanta, uns profunds canvis socials van afectar les 
societats del sud dfEuropa i, així, les idees locals 
i nacionals sobre la procreació, el g*nere, el ma- 
trimoni i la solteria són ara més obertes a ser 
qüestionades que en el passat. La meva intenció 
no és tant perfilar el contorn d'aquests grans 
canvis com demostrar que, en fer cas omís del 
concepte de procreació i privilegiar el camp de la 
sexualitat, els textos etnografics aquí examinats 
El  treball de camp en societats 
rurals del sud d fEuropa és del tot 
necessari per tal d'apropar-se al  
que  signifiquen en  aquesta zona 
mvzceptes com el de procreació, 
gkvzere, matrimoni,  família o 
persoxa. El  cavltp de Múrcia. 
Fotografia: J.  Frigolé. 
han estat incapaqos de proporcionar una inter- 
pretació adequada de molts aspectes crucials dels 
sistemes de classificació del gknere, el matrimoni 
i la família en les societats rurals europees. Per 
prestar suport al meu raonament, comenqo es- 
bossant la meva prbpia conceptualització de les 
relacions entre procreació i gknere. Més enda- 
vant passo a fer una relectura de la bibliografia 
etnografica existent i poso de manifest una lbgi- 
ca cultural de procreació que, tot i que queda 
implícita en aquesta bibliografia, mai no s'havia 
fet explícita. 
Procreació i genere: masculinitat 
Quk defineix un home,3 no en oposició amb el 
món animal, sinó en relació amb altres éssers hu- 
mans en les societats rurals europee~?~  En molts 
dels contextos a qui? faré referhcia, una persona 
es converteix en home quan es casa i acompleix 
el seu paper social en la creació i continuació de 
la vida. És la seva capacitat engendradora i no no- 
mes el seu estat civil, la que defineix un home i 
el senyala en relació als altres éssers humans. Per 
entendre aquesta postura, no podem imaginar el 
matrimoni només com una fase del cicle de la vi- 
da, ni solament com una ocasió formal i cerimo- 
nial. Estar casat no és només una fase provisio- 
nal, sinó un element bhsic i permanent de la de- 
l .  Una primera versió d'aquest article fou publicada a 
Anthropoloy Quarterly, vol. 71 - 1 (Gener de 1998) 
2. La meva visió de l'etnografia de comunitats rurals 
és el resultat del meu treball de camp previ. Aixb no obs- 
tant, també reflecteix l'escassetat d'estudis sobre aquest 
tema en contextos urbans. Reconec que encara queda 
molt treball per fer, tant en contextos rurals com urbans, 
per augmentar el nostre coneixement sobre els models 
de procreació. La meva anitlisi se centrar5 b5sicament en 
el treball d'autors com per exemple Campbell (1964), Du 
Boulay (1 974), Cutileiro (1 977), Lisón-Tolosana (1979), 
Brandes (1980), Zonabend (1980), Handman (1983), Pi- 
na Cabra1 (1986) i Cole (1991), així com també el meu 
treball de camp a Múrcia a principis dels anys setanta i a 
Andalusia a les darreries dels anys vuitanta. 
3. En aquest article em centro en la masculinitat i la 
feminitat com a models ideals, ja que aquesta proposta 
ha predominat en la bibliografia etnografica que revisaré 
en aquesta publicació. Tanmateix, sóc conscient de la 
quantitat de publicacions recents, estimulades per Corn- 
wall i Lindisfarne (1995) i Archetti (1996), que suggerei- 
xen les limitacions de les nocions ideals típiques de mas- 
cle i femella. Lindisfarne diu: "no hi ha enlloc una versió 
Única de masculinitat i feminitat operant dins un sol con- 
text cultural" (1 995: 147). 
4. La meva proposta, que se centra en el sistema de 
classificació dels generes, difereix de la de Michael Herz- 
feld ( 1985), que emfatitza 1'excel.lencia d'execució del 
mascle i, d'aquesta manera, el model agonístic de la in- 
teracció masculina grega. 
finició de ser un home, fet que implica la seva ca- 
pacitat engendradora i que es consolida a través 
de l'acte concret de la procreació. 
Es tracta de la següent equivalkncia: casar-se és 
equivalent a procrear, i procrear és equivalent a 
casar-se. Les nocions de matrimoni, procreació i 
allb que significa ser un home són interdepen- 
dents. La definició de ser un home esta basada en 
un fet fonamental: la creació de vida i també l'as- 
sumpció de la responsabilitat de contribuir al 
manteniment d'aquesta vida. Des del punt de vis- 
ta d'un model de procreació, no hi ha cap atribut 
més decisiu a l'hora de definir el gPnere en rela- 
ció amb els altres conceptes. 
Considerem alguns casos etnografics per il.lus- 
trar el meu punt de vista. Al nord de Portugal, 
"un noi esdevenia un home (um homen) només 
quan es casava. Un home que no es casava mai es 
coneixia com un noi (um rapaz) per tota la seva 
vida" (Cole, 1991: 84). El senyal significatiu és 
entre rapaz i homen. Aquestes són les dues Úni- 
ques alternatives. També es troba el mateix con- 
trast al sud de Portugal: "Un home només acon- 
segueix la maduresa total quan es casa. Mentres- 
tant, continua sent un noi. Als bars, quan es rea- 
litzen jocs entre solters i casats, els grups rivals no 
s'anomenen així entre ells, sinó com a nois i ho- 
m e ~ . " ~  ( Cutileiro, 1977: 13 1, traducció meva; cf. 
Davis, 1973: 22; Garcia, 1995: 231). La classifica- 
ció més extrema me la va mostrar un emigrant 
andalús de mitjana edat, en parlar sobre la solte- 
ria i la pressió de l'opinió de la població: "allh, o 
et cases o et mors." Feia referkncia a la mort so- 
cial, és a dir, a la marginació. I la situació de la 
persona soltera d'edat no és gens fhcil: "Si és ho- 
me, al bar sera el blanc de totes les bromes. A me- 
sura que passi el temps, esdevindrh una figura 
marginal" (Zonabend, 1980: 164- 165, traducció 
meva). 
La marginació de la persona que roman soltera 
és deguda al fet que mai no assoleix l'estatus de 
masculinitat, una condició que no s'obté automh- 
ticament a través del simple creixement biolbgic 
ni amb el pas del temps, sinó a través del matri- 
moni i la procreació. La capacitat engendradora 
marca la diferkncia entre les dues condicions. La 
marginació del solter no pot ser entesa només en 
termes de la seva situació socioecon~mica. La se- 
va marginació en relació amb els altres homes és 
fonamentalment deguda a la seva identitat dife- 
rencial, creada pel seu estatus no-engendrador. 
En aquest cas, no és superflu recordar que la con- 
dició de celibat del clergat es defineix institucio- 
nalment a través de methfores com les de matri- 
moni místic amb 1'Església o la de paternitat espiri- 
tual. 
Procreació i gltnere: feminitat 
QuP és una dona? Quins són els criteris que la 
defineixen? Segons Cole: "Quan una noia co- 
menqa a menstruar, la gent diu Ja e' mulher (Ja és 
una dona). Una dona arribava a l'edat adulta 
quan esdevenia fkrtil" (1 99 1: 84).6 Jo accepto que 
una noia pot ser tractada de dona quan comenca 
a menstruar, perb insisteixo que no assoleix el ple 
estatus d'adult en aquell moment. L'edat adulta 
s'associa amb el matrimoni i amb el fet de tenir 
fills, i en el cas que la dona romangui soltera, mai 
no seri considerada una persona adulta del tot. 
Una vegada més, el moment de la procreació és 
el factor determinant. 
Les dones són definides socialment d'acord 
amb un criteri corporal. El cos de la dona i els 
canvis que experimenta són rellevants per definir 
la seva feminitat. Per6 amb aquesta definició no 
es tracta ni de biologia pura ni de les diferttncies 
entre un home i una dona en termes de contrast 
natural/cultural. La disponibilitat per a la procre- 
ació és l'aspecte essencial que defineix una dona, 
i la menstruació és un indicador de disponibilitat. 
El punt crucial és la construcció social d'aquesta 
disponibilitat, que inclou una reflexi6 sobre els 
canvis del cos d'una dona en relació amb un mo- 
del de procreació, un procés de construcció que 
Cole no va especificar. Suggereixo que el model 
de procreació, en tant que esta relacionat amb les 
expressives metafores de llavor i camp, és capac; 
de proporcionar una millor comprensió del signi- 
ficat cultural de la disponibilitat de la dona, i del 
motiu pel qual aquestes tenen tanta rellevhncia 
en la construcció social de la feminitat: la dona és 
com un camp, i és el pagks -el mascle- qui tria 
La mnstrucció social del 
signijira ser dona en les 
rurals meridionals euro 




pees és la 
la 
el camp on plantar& la seva llavor (Delaney, 
1991: 27-30; Maraspini, 1968: 154-155). Segons 
aquest model de procreació, és possible interpre- 
tar socialment que passa al cos de la dona. Conti- 
nuant amb la l6gica d'un model de procreació, la 
menstruació és vista com un exponent de la dis- 
ponibilitat de la dona per a un home, indepen- 
dentment de si ha estat escollida o no. La dona 
soltera és definida pel fet que no té cap home, 
mentre que aquesta dependkncia no s'emfatitza 
tant en el cas de l'home solter. En la seva analisi 
de la societat rural d'un poble grec, Du Boulay va 
observar aquesta diferencia: "Es diu de manera 
ben explicita: 'no té home"'(1974: 122). Aquesta 
expressió podria ser interpretada com: " no ha es- 
tat escollida per cap home". Per contrast, les ex- 
pressions usades per indicar un home solter nor- 
malment feien referencia a determinades quali- 
tats morals negatives, com ara la covardia. La bi- 
bliografia de Du Boulay (1974) no proporciona 
cap explicació d'aquesta asimetria, i potser no és 
possible donar-n'hi cap, ja que no fa referencia a 
cap model de procreació. 
La condició de la dona ve definida d'acord amb 
un criteri molt clar i dins uns límits forca precisos. 
Aquest sistema de classificació de gknere no dei- 
xa lloc a cap ambigüitat. Una dona és dona a par- 
tir del moment en que manifesta el seu potencial 
engendrador; l'home és home des del moment 
que porta a terme la seva capacitat engendrado- 
ra. Pel que sembla, el model de procreació no fi- 
xa cap límit pel que fa a la capacitat engendrado- 
ra de l'home i, d'aquesta manera, no suposa cap 
canvi bisic en la seva identitat. Aixb contrasta 
amb el canvi d'identitat que es produeix en la do- 
na, ja que assoleix la feminitat i, després, la perd 
amb la menopausa. Continuarh, o no, a ser de- 
signada pel terme dona, per6 deixa de posseir una 
cosa que és rellevant en aquesta classificació de 
genere. 
Com que el criteri que marca aquesta diferen- 
cia té un referent corporal i biolbgic, s'acompan- 
ya de tabús per tal de protegir-10. Aquests tabús 
5. Les expressions de mozo o mocico són equivalents, a 
diverses regions espanyoles, a estar solter. 
6. C. Martinez, ginecbleg en un centre municipal de 
salut de Madrid, va fer la següent analogia: "La mens- 
truació equival a esdevenir una dona i, tot sovint, en re- 
dactar el seu historial clínic, una pacient anotar; 'Vaig 
convertir-me en una dona amb 13 anys' per indicar el 
moment de la seva primera menstruació" (E l  País, 30 de ¡ 
maig de 1987). 
La definició de ser home est2 basada en un fet 
clau: la creació de vida i I'assumpció de la 
responsabilitat de contribuir al seu 
manteniment. Noi i dona a Napols (Zthlia). 
han de ser considerats com mecanismes per pro- 
tegir la integritat i la identitat de la dona, i ajuden 
a evitar "el risc que les dones tinguin una aturada 
de la sang i esdevinguin, aixi, estragadas (cadu- 
ques)" (Pina-Cabral, 1986: 97). L'objectiu de la 
dona consisteix a evitar que arribi a la menopau- 
sa abans del temps apropiat, i que perdi, aixi, la 
seva identitat i el seu valor. 
La dona menophusica ja no és classificada com 
a dona. Tanmateix, no passa a ser del gknere 
masculí. El motiu bisic del seu canvi d'identitat 
és l'abskncia de la disponibilitat engendradora. 
Segons Cole: "quan una dona arribava a la me- 
nopausa, la gent deia 'Ja no és una dona. Ja pot 
practicar el sexe lliurement" (Já náo é mulher. Po- 
de trabalhar ir vontade" (199 1 : 85). Aquesta Última 
afirmació no implica res respecte el comporta- 
ment de determinades dones menopiusiques, si- 
nó que recalca el fet que dins aquest model so- 
cial, la menopausa divideix la sexualitat i la pro- 
creació, dues esferes radicalment diferenciades, 
per no dir del tot oposades. Les dones menophu- 
siques només són classificades des d'un punt de 
vista estratkgic sexual. El vincle entre l'edat ma- 
dura de la dona i la seva identitat de gknere res- 
pecte a l'esfera de la sexualitat sembla plantejar 
una gran paradoxa. La sexualitat sense procrea- 
ció normalment s'atribueix a les prostitutes, o es 
considera un tret distintiu que les defineix. Sem- 
bla ser que la distincia entre aquestes dues figu- 
res femenines és enorme i que no es pot trobar 
cap relació entre elles, per6 tal com mostraré més 
endavant, s'han apuntat algunes similituds en 
contextos culturals rurals europeus entre aquests 
dos tipus de dona pel que fa a rituals i, més espe- 
cíficament, a creences de bruixeria. La identitat 
de la dona menopiusica és problemitica perque 
la seva sexualitat pot ser considerada com inde- 
pendent del control de l'home, o com una forma 
de resistir-s'hi? El control del mascle es concep- 
tualitza principalment com a control engendra- 
dor? Ates que Cole (1991) no dóna cap informa- 
ció referent al model de procreació dels habitants 
de Praia, no puc aprofundir més en aquest tema. 
La condició canviant atribui'da a la dona me- 
nopiusica es veu reflectida en una nova skrie de 
comportaments diferents dels anteriors.' Segons 
els resultats etnogrifics de Handman a Tessilia, 
Grkcia, "una dona menophusica pot parlar lliure- 
ment amb qualsevol persona, ja sigui home o do- 
na. I no s'esth gaire de donar la seva opinió sobre 
qualsevol tema, i moltes vegades aquesta opinió 
resulta severa i poc grata" (1 983: 174). També ad- 
quireix el dret de "passar darrere la iconostassi de 
l'església i apropar-se a l'altar, el lloc sagrat per 
excel.1kncia" (p. 89, traducció meva). Altres au- 
tors han investigat la tendkncia que tenen les do- 
nes menopiusiques a ser pietoses, tot argumen- 
tant que la dona menopiusica busca un coneixe- 
ment més profund de la religió i/o la purificació 
moral, com també la perfecció espiritual (Cutilei- 
ro, 1977; Christian, 1972). La bellesa moral i una 
relació estreta amb la Divinitat és un  altre paper 
social que dóna poder a les dones menopiusiques 
i els proporciona un estatus positiu en la comu- 
nitat rural, tal com es demostra en el cas de la sa- 
bia, la dona que cura les malalties populars dels 
infants (Lisón-Tolosana, 1979: capítol 3 ) .  Juxta- 
posada amb la imatge positiva de la pietat de la 
dona menopiusica, trobem la seva representació 
com a bruixa que perjudica els interessos vitals de 
la població rural. En la lectura que faig de la bi- 
bliografia etnogrifica, les dones menopiusiques, 
con1 que estan situades fora de l'abast del control 
engendrador de l'home, només poden estar con- 
trolades per Déu o pel dimoni. D'aquesta mane- 
ra, les principals opcions de la dona són: o bé tor- 
nar-se pietosa o bé convertir-se en bruixa. 
La bruixeria i la classificació del genere de la 
dona 
La monografia de Lisón-Tolosana sobre la brui- 
xeria (1979) porta llum a la 16gica del sistema de 
classificació de gitnere i la identitat de la dona 
nienopiusica. Per exemple, la bruixa (meiga en la 
parla local) Cs culpable de la mala sort dels pesca- 
dors. Segons les narracions de la regió que des- 
criuen els vaixells dels pescadors, era tradicional- 
ment indispensable que un noi molt jove formés 
part de la tripulació. Realitzava determinades tas- 
ques a terra i a bord del vaixell. Com a mesura 
protectora, cada vegada que deixaven el port, el 
capit& li manava que orinés en direcció a la cara 
d'una suposada meiga, perquP aixi la seva presitn- 
cia 110 portaria mala sort a l'expedició pesquera. 
Un cop al mar, una mala pesca també seria atri- 
buida a alguna meiga que havia vist els pescadors 
abans de la seva sortida o mentre s'allunyaven del 
port. Aquestes narracions gallegues expliquen 
que una contramesura alternativa utilitzada per 
evitar la possibilitat d'una mala pesca consistia a 
parlar de dones, especialment de les prostitutes. 
En veure que no tenien sort amb la pesca, a 
mitjanit o durant tota la nit, el patró demanava als 
pescadors "que parlessin de prostitutes per asse- 
gurar que pescarien alguna cosa." I els peixos apa- 
reixerien amb abundincia. Aquesta encara és una 
prhctica molt estesa. (...) [Si persistia la mala sort,] 
"Podien anar a pescar a La Corunya. (...) AllA els 
solters podien anar en busca de dones i desempa- 
llegar-se de la meiga." La vilesa i la perversitat de 
la wzeiga s'amansia i es vencia tot dominant -go- 
vernant, deien- altres dones sexualment (Lisón- 
E n  les societats rurals europees, una  de les causes 
de l'estigma i del rebuig a les dones acusades de 
bruixeria fou la seva identificació amb les dones 
menopizusiques, que podien perjudicar els 
interessos vitals de les poblacions rurals. Bruixa. 
Detall d 'un  gravat de Goya. 
Tolosana, 1979: 205, traducció meva). 
LisÓn-Tolosana interpreta les associacions en- 
tre la meiga, la prostituta i els pescadors, aixi com 
també entre el noi jove del vaixell i la meiga evo- 
cant "una dicotomia sexual universal" (1979: 
204). Jo voldria demostrar que el significat sexual 
d'aquestes accions s'entendria millor si s'analitzés 
en relació amb l'esfera procreadora. Lisóri-Tolo- 
sana va emfatitzar que una de les característiques 
principals de les bruixes era la seva edat avanca- 
da, per6 no va conceptualitzar la maduresa de la 
dona en termes de la seva condició menopiusica, 
7. La representació social de la dona menopiusica és 
un tema amb el qual no puc estendre'm més en aquest 
article per6 que és absent en la bibliografia etnogr&fica 
existent. 
De manera tradicional, en el sud 
d 'Europa, l'estatus de masculinitat no 
s'obté de manera autornitica, com a simple 
procés biol6gic, sinó a través del matrimoni 
i de la procreació. Nhpols. 
ds a dir, fent refercncia als models locals de pro- 
c r e a ~ i ó . ~  
Per quP els poders nocius i venjatius de la mei- 
ga són neutralitzats per les converses sexuals dels 
homes i10 la seva relació amb prostitutes? Que 
evoca aquesta associació? Qui: tenen en comú la 
meiga i la prostituta? En primer lloc, les dues es- 
tan fora del sistema de procreació, tot i que no de 
la mateixa manera ni pel mateix motiu. La meiga 
esth permanentment fora d'aquest sistema com a 
resultat de la seva condició menophusica, és a dir, 
el seu canvi d'identitat sexual, mentre que la 
prostituta es troba fora d'aquest sistema de ma- 
nera provisional, en la mesura que la seva sexua- 
litat queda desvinculada dels fins reproductors. 
Les meigas no són prostitutes, ni tampoc les pros- 
titutes són meigas. No hi ha cap confusió concep- 
tual entre elles; només que s'hi pot detectar una 
certa equivalencia semintica. La identitat de les 
prostitutes es defineix en termes de la seva se- 
xualitat, i són considerades dones incontrolables. 
El coit amb una prostituta no té un objectiu pro- 
creador. De manera aniloga, les meiyas consti- 
tueixen una altra categoria de dones que són se- 
xualment més independents dels homes que les 
dones casades. En exercir un poder sexual sobre 
les prostitutes, ja sigui articulant discursos que 
parlen de l'habilitat sexual de l'home o bé parti- 
cipant en relacions sexuals reals, els homes ga- 
llecs intenten dominar les meigas. En aquest eon- 
text, la sexualitat se separa de la procreació, i tant 
el contingut com la persona receptora d'aquesta 
sexualitat poden variar molt. En la cita de Lisón- 
Tolosana, els companys sexuals de les prostitutes 
són solters, mentre que la parella sexual de la 
bruixa, se suposa que és el dimoni. 
Tot i que Lisón-Tolosana afirma que l'acció del 
noi del vaixell que rep l'ordre d'orinar en direc- 
ció de la suposada bruixa és una expressi6 de la 
dicotomia sexual, jo argüeixo que un model de 
procreació ens proporciona unes idees encara 
més clares. El noi, en virtut de la seva edat social 
i biolbgica, est& en una posició diferent respecte 
als altres protagonistes de la narració. La rneiga i 
el noi estan situats als dos extrems del sistema 
procreador. L'acció d'orinar pot ser interpretada 
com una ofensa o una broma. Tanmateix, en 
aquest context sembla posar de manifest una re- 
lació triangular: subratlla algunes similituds entre 
la imatgeria del noi jove impotent i la dona me- 
nopiusica est2ril; tots dos contrastcn amb la 
imatge del pescador adult i potent. A més, les ac- 
cions del noi esteri1 serveixen de contramesura, 
amb l'objectiu de prevenir contra qualsevol re- 
presilia per part de l'altra figura estPril: la meiga. 
Per quP l'aparició del sacerdot, o el fet de ser 
vist per aquest abans de fer-se a la mar, porta ma- 
la sort en la pesca, igual que la meiga? Aquí tam- 
poc no es tracta de cap confusió conceptual entre 
les dues figures, per6 totes dues ocupen una pa- 
sició idPntica en el sistema de procreació. Be la 
mateixa manera que la noció de la dona me- 
nopiusica l'exclou totalment de l'esfera de pro- 
creació, el mateix succeeix amb el sacerdot, que 
no pot casar-se ni formar una família. 
A conseqiit.ncia del fet que la dona menophu- 
sica ja no té capacitat engendradora, es produeix 
un canvi en la seva identitat i en la seva capaci- 
tat. I atPs que la procreació defineix quP significa 
ser home o dona, la seva identitat es torna mes 
aviat difusa, perqui. es troba enmig de dos termes 
diferents en el sistema de classificació (Turner, 
1969: 95). 
Ilfolts ritus estan íntimament 
associats a m b  la procreació. 
Penjant u n  exvot de cera en 
u n  santuari de Múrcia. 
Ebtografia: J.  Frigolé. 
Procreació, matrimoni i familia 
HI matrimoni, la procreació i la familia estan con- 
ceptualitzades com a fases entrellacades que no 
poden ser fhcilment destriades entre elles. "Ara 
som una autentica família," va dir Giacomo a la 
dona després del naixement del seu primer fill 
(Pitkin, 1985: 98). Les meves informants van 
afirmar: "Una parella casada sense fills no és una 
família, nomes són una parella casada." "Els fills 
fa11 que un matrimoni sigui complet. Una parella 
fa familia, pero no una família aut2ntica. Els 
manquen els fills que fan que un matrimoni sigui 
complet i que formin una família senceraf' (Fri- 
golk, 1995: 72). 
La noció de la casa constitueix una metifora 
que posa en evidhcia aquesta postura, i que es 
veu clarament en els comentaris despectius sobre 
el vell solter del poble: "no ha pogut revitalitzar 
la casa" (Du Boulay, 1974: 12 1). Aquest comen- 
tari es refereix simulthniament al matrimoni, la 
procreació i la familia (cf. Delaney, 199 1 : 1 12). 
6s  l'acte de procreació el que atorga la plena 
maduresa social a les persones d'ambdós generes 
(Campbell, 1964: 150). És a través de la paterni- 
tat i la maternitat que s'assoleix la plena condició 
d'home i dona. 
Un cop casats, l'home i la dona formen part del 
món adult; aixb no obstant, no assoleixen plena- 
ment aquest estatus fins al naixement del seu pri- 
mer fill. Mentrestant, romanen sota la tutela dels 
pares del marit o de la dona (Zonabend, 1980: 
186). 
Ser home és, principalment, ser pare, i ser una 
dona, ser mare. Tanmateix, la rellev2ncia social 
d'aquestes nocions varia. La jerarquia existent 
entre totes dues es concorda amb altres nocions 
que fan referencia al mateix procés, com ara els 
de cap de família i10 de la casa. Home, pare, cap 
de família i10 de la casa, totes aquestes nocions es 
confirmen i es reforcen mútuament. La fona- 
mentació d'aquesta jerarquia és un model de 
procreació. 
Quan l'equivalencia matrimoni = procreació 
no es porta a terme, genera una situació total- 
ment anbmala. La procreació justifica el matri- 
moni i confirma la qualitat d'home i de dona. La 
identitat i la dignitat dels individus en depenen i 
en procedeixen. És per aquest motiu que no té 
sentit retardar la procreació. Tot retard només pot 
ser interpretat com un símptoma anbmal, i crea 
8. Les altres característiques de les bruixes són la mi- 
rada diabhlica i la pobresa. 
A l  llarg de la his thia ,  s 'han articulat u n  seguit 
d'expressions o sentincies populars per definir la 
condició de les persones a m b  relació a la procreació: 
"una  parella sense fills és com u n  arbre sense 
branques", "estable sense animals", etc. 
Fotografia: J.  Frigolé. 
preocupació i incomoditat: "El pitjor de viure 
amb gent gran el primer any va ser la manera 
com m'observaven per veure si estava embaras- 
sada. Aquella parella d'avis temien el pitjor i pre- 
guntaven als meus amics si ja estava embarassa- 
da. Era humiliant" (Scheper-Hughes, 1979: 139- 
140). 
El comportament de dues sogres de La Rioja 
envers les seves nores era encara més vexatori. 
"Ets una machorra (dona estilril) i has enganyat 
el meu fill." Les titllaven de machorras perquil ha- 
vien estat casades durant dos anys i encara no te- 
nien fills. Una altra dona explicava que la seva 
mare "m'havia tingut quinze mesos després del 
casament" i, pel que sembla, la seva sogra li deia: 
"T'has casat amb el meu fill per6 encara no sou 
un matrimoni" (Jociles, 1992: 32, traducció me- 
va). 
Machorra és un terme despectiu, perqui. sugge- 
reix una identitat masculina per a la dona. La 16- 
gica és clara i directa: si no hi ha procreació és 
perquil no s'ha produ'it la unió, cosa que és degu- 
da a una greu anomalia en la identitat del g?ne- 
re de la dona. 6s la seva manca de complementa- 
rietat i, per tant, de disponibilitat, la que impe- 
deix que estigui casada. La manca de procreacici 
qüestiona de manera immediata la identitat de 
gilnere, i especialment la del gtnere femení. La 
idea d'esterilitat s'expressa amb una paraula que 
subratlla el caricter masculí d'una dona. Com ob- 
servi una dona andalusa de mitjana edat, "Una 
parella sense fills, normalment la gent ho atribui'a 
a un defecte de la dona: era culpa seva, ella era 
indigna" (nota de camp meva). La forca d'aques- 
ta creenca s'exemplifica en la reacció d'una dona 
acabada de casar que, en ser-li diagnosticada una 
greu malaltia de cor, el metge li va aconsellar que 
evités de quedar-se embarassada. Ella va dir: 
"M'he casat i no puc tenir fills? Prefereixo morir 
i tenir un fill" (Jociles, 1992: 33, traducció meva). 
I la dona va morir, embarassada de set mesos. 
Un matrimoni sense fills és, conceptualment, 
una entitat anbmala o buida. "La gent diu: 'Una 
parella sense fills és com un arbre sense bran- 
La plenitud social no és representada pel 
matrimoni sinó pel fet de formar una 
familla. Romeria a Múrcia. 
Fotografia: J Frigolé. 
-s. n ----- 
&+-.s'&& l__ 
quest" (Cole, 1991: 80). Un arbre sense branques fectament coherent amb les prhctiques predilec- 
amb prou feines és un arbre. No pot sobreviure. tes dels habitants rurals en les referkncies et- 
Una andalusa ja entrada en anys sostenia que era nogrhfiques esmentades amunt. Fins i tot en el 
com "una planta sense  flor^".^ Una altra dona, de cas que el matrimoni sense fills no s'anul.li, es 
Conca, utilitzk la mateixa methfora referint-se a tracta d'un projecte matrimonial poc atractiu. 
quedar-se solteria: "És com un arbre sense fruit, Una dona gran d'Andalusia va fer el següent co- 
és una cosa inútil, buida. Perds la família" (Frigo- mentari: "És molt avorrit. Els primers anys estan 
16, 1995: 73). En aquest cas, els matrimonis sen- plens de les ximpleries de la vida de casats, per6 
se fills i els solters s'assimilen, ja que cap dels dos després, quP en queda? Si no tens fills, en quP 
no genera família. Si els dos casos es consideren penses, quina és la teva raó per viure?" (Frigolé, 
iniltils, un  matrimoni sense fills és el cas més 1995: 74). 
dramatic. Per aquest motiu, la dissolució d'un La prioritat absoluta que es dóna a la procrea- 
matrimoni sense fills sembla l6gica; també és la ció i no a la sexualitat i10 altres nocions relacio- 
solució que la majoria de gent accepta. En una nades, com per exemple l'atracció o la passió, le- 
parrbquia de Galicia, quan "la parella no pot en- 
gendrar una família, quan no tenen fills, se sepa- 
ren de mutu acord, sense que el jutge hi inter- 9. Altres metafores utilitzades per dones grans d'An- 
vingui, i cadascun pren les possessions que havia dalusia i de Catalunya tenen com a objecte de refer6ncia 
"una quadra sense animals" o "una taula a la qual li fal- 
aportat al principi" (Couceiro, 1990: 677, traduc- ta una pota.. 
ció meva).1° Aquesta solució, tot i que no és ac- 10. Aquesta informació va ser donada pel jutge de 
ceptable des del punt de vista de lfEsglésia, és per- pau, que tenia 70 anys el 1985. 
9 9 
gitima i justifica l'acord matrimonial (Chapman, 
1971: 94-95; Du Boulay, 1974: 90-91; Handman, 
1983: 79). Altres motius, tant implícits com ex- 
plícits, que fan referPncia al sistema d'hercncia o 
a la classe social, també poden estar-hi implicats, 
perb no eclipsen la importhncia de l'obligació 
procreadora com una premissa bhsica per a l'ac- 
ceptació i el desig de la unió matrimonial. L'acti- 
tud de Yerma, la protagonista de l'obra de Garcia 
Lorca és, penso, paradigmitica d'aquesta manera 
de pensar: "El meu marit és una altra qüestió. 
Me'l va portar el pare i el vaig acceptar. Alegre- 
ment! Aquesta és la veritat! I des del mateix dia 
que ens vam prometre vaig comengar a pensar a 
tenir fills!" (1993: 127). 
No casar-se, no tenir fills i, per tant, no crear 
una famíiia, impliquen no assolir la plenitud, no 
estar ontolbgicament satisfet i, per consegüent, 
ocupar un rang inferior en l'escala de l'ésser i les 
seves habilitats. La plenitud no es representa a 
través del matrimoni, sinó en formar una família. 
Procreació, valors de genere i sexe prematri- 
monial 
La referencia al concepte de procreació també fa 
possible d'aconseguir noves idees sobre el valor 
La religió h a  tingut i té u n  paper de primer 
ordre en la sanció de tot el que és relacionat 
a m b  la procreació. Penjant el cartell d 'una 
romeria. Múrcia. 
Fotografia: J.  Frigolé. 
de la vergonya per als dos gitneres, i d'ampliar l'a- 
plicació d'aquestes idees tot explorant alguns ca- 
sos de sexe prematrimonial o d'e~nbards prematrimo- 
nial documentats pels etnbgrafs. 
Cole afirma que, a I'hora de contemplar el do- 
mini de la sexualitat, el valor de la vergonha (ver- 
gonya) té una importincia i unes implicacions di- 
ferents per a cada un dels gi.neres. S'espera que 
les noies -per6 no els nois- siguin verges, men- 
tre que als nois, se'ls aplica un criteri diferent, ja 
que no s'espera que siguin verges: els pares "ins- 
ten els seus fills perqui. siguin responsables res- 
pecte a la prictica sexual, de manera que si bus- 
quen relacions sexuals prematrimonials, els nois 
normalment es casen amb aquestes noies" ( 199 1 : 
84). La responsabilitat del mascle és el resultat de 
percebre la sexualitat com un sin0nim de procre- 
ació. És la procreació i no la sexualitat la que obli- 
ga l'home a casar-se; d'una manera similar, no 
hauria de mantenir una relació sexual amb una 
persona que no sigui adequada per al matrimoni. 
Seguir aquesta estratPgia implica assumir la res- 
ponsabilitat que implica. Hi ha nombrosos exem- 
ples etnogrkfics que donen suport a aquesta idea. 
Per exemple, Handman relata que a Grkcia la 
major part d'homes joves defugen tenir relacions 
amb noies de mala reputació, per tal d'evitar el 
matrimoni amb elles, cosa que podria considerar- 
se un matrimoni poc afortunat (1983: 150, tra- 
ducció meva). 
El concepte de vergonya també afecta els dos 
gilneres a causa de la seva connexió amb la pro- 
creació. No té res a veure amb cap acte sexual es- 
pecífic, sinó amb el fet que totes les relacions se- 
xuals estan concebudes en termes de les seves 
implicacions engendradores. Dins la lbgica de la 
procreació esbossada anteriorment, el concepte 
de vergonya emfatitza la responsabilitat dels dos 
gkneres, tot i que de formes diferents, per mitji 
de la modPstia i l'autocontrol, respectivament. 
A GrPcia, "les dones són excloses de la societat 
si transgredeixen els principis morals," tot i que, 
com mostra Handman, "el 80% de les dones es- 
tan embarassades quan es casen" (1983: 19 1, tra- 
ducció meva). Aquesta informació no representa 
cap contradicció si la seva conducta és considera- 
da en funció de la lbgica de la procreació, i no pas 
d'uiia lbgica de la sexualitat. Els següents exem- 
ples etnogrifics de compromís entre parelles en 
diferents contextos rurals europeus revelen idees 
i valors similars respecte a la procreació. A Portu- 
gal, moltes dones joves tenen relacions sexuals 
amb els seus promesos, i fins i tot aquelles que no 
tenen una promesa formal es permeten un grau 
considerable d'intimitat. El desflorament de la 
dona amb qui un s'uneix -abans o després del 
matrimoni- constitueix una pressuposició fona- 
mental (Cutileiro, 1977: 125- 126, traducció me- 
va). 
Anilogament, a la Franqa rural, gairebé cap de 
les dones joves són verges en el moment del ma- 
trimoni, perb només han tingut un sol xicot. Es 
casen amb el noi que han freqüentat. Algunes de 
les dones provoquen l'embaris a proposit per tal 
de forqar el matrimoni. Els homes sempre repa- 
ren, especialment a les zones rurals. Casar-se em- 
barassada no és considerat un deshonor, l'home 
senipre es casa amb ella, no és un problema im- 
portant. Pot ser que provoqui comentaris, per6 
no es pensa malament d'aquestes dones" (Zona- 
bcild, 1980: 169, traducció meva). 
A continuació, Zonabend destaca que "la desa- 
provació només es manifesta si la dona és voluble 
i esbojarrada, la que és de virtut dubtosa i que sol 
anar darrere els nois als balls i que ara va d'un 
Malgrat la sanció i el rebuig a la procreació fora de la 
família, les societats rurals europees han  mantingut, 
tradicionalment, una  actitud altament comprensiva 
a m b  els embarassos "no desitjats". Múrcia. 
Fotografia: J.  Frigolé. 
noi a un altre" (1980: 170, traducció meva). 
En els casos precedents, les dones joves poden 
exercir molta pressió gricies al consens que s'es- 
tableix a les zones rurals pel que fa a la im- 
portincia atorgada a la procreació. El punt crucial 
és l'origen de la llavor, i la seguretat que aquesta 
prové d'un sol i Únic home. Qualsevol dubte en 
aquest aspecte presenta un dilema irresoluble en 
termes del propi model de procreació. Delaney ha 
apuntat que el valor de la dona va intrínsecament 
lligat a "la seva capacitat per garantir la legitimi- 
tat de la llavor d'un home" (1 99 1 : 40). 
La tolerincia de la població rural portuguesa 
envers els embarassos prematrimonials contrasta 
amb la seva intolerincia i reacció irada cap a un 
home casat i la seva amant quan comencen a viu- 
re junts, perque aixi, implica un trencament de 
les relacions familiars anteriors de l'home (Pina- 
Cabral, 1986: 57-58). La procreació porta molta 
més llum a les actituds diferencials adoptades per 
la població rural portuguesa respecte als dos ca- 
sos esmentats amunt que no pas les referencies 
generiques a la "maldat del sexe" de Pina-Cabral. 
Hi ha nombroses prictiques populars i morali- 
tats -relacionades amb la procreació i el matri- 
moni- que són diferents de les perspectives or- 
todoxes aprovades per les institucions oficials: no 
tenen el mateix significat i valor per a la població 
rural que per a les autoritats eclesiistiques. Zona- 
bend cita un sacerdot que afirma: 
L'Església recomanava que els compromisos 
formals es fessin oficials: s'intercanviaven anells i 
es redactava un document. Perb vaig abandonar 
aquesta prictica perque pensaven que, després, 
tot estaria permes, i solia néixer un infant al cap 
de dos mesos de casats (Zonabend, 1980: 170, 
traducció meva; cf. Handman, 1983: 9 1). 
La gent acceptava la benedicció de 1'Església 
respecte al compromís, perb les seves idees no 
coincidien necessiriament amb les de 1'Església 
(cf. Badone, 1992). Per molta gent de l'entorn 
rural, no es tractava d'un primer pas i prou, ni 
tampoc d'una manera de fer oficial el compromís. 
Així, pot semblar que els habitants cedeixin da- 
vant les normes imposades per l'Església, per6 
aquesta seria una explicació simplista. En canvi, 
es tracta sovint de l'adherencia per part dels ha- I 
Tot i les reserves, les relacions prematrimonials n o  
h a n  estat mal  vistes en el món rural at?s que es 
veien com u n  pas previ al matrimoni. Múrcia. 
Fotografia: J.  Frigolé. 
bitants als valors i prictiques populars vinculats a 
la procreació. Aquests valors, al seu torn, afecten 
les seves nocions sobre el compromís, el matri- 
moni i la responsabilitat, de manera que s'allun- 
yen de les normes religioses a les quals s'adherei- 
xen els oficials de llEsglésia, tal com evidencia la 
següent citació: 
És necessiria una reunió de les dues famílies 
per donar a la relació de parella un  caracter ofi- 
cial. Des d'aquell moment la jove parella són pro- 
mesos, grambi o gambri. El prometatge és un  pas 
important i definitiu. Gairebé mai no es produeix 
una ruptura. I si es produeix, normalment pro- 
voca una enemistat entre les famílies ... (( [...] Per 
tant, un cop promesos, la parella es considera ca- 
sada. En efecte, les taxes de matrimoni i les des- 
peses de la cerimbnia eren tan altes que es dona- 
va sovint el cas que les parelles visquessin com a 
marit i muller sense passar per l'altar després del 
prometatge. [...I Fins i tot en la parla corrent, els 
promesos s'identifiquen amb els casats)). (Maras- 
pini, 1968: 147-148). 
Durant el regim de Mussolini aquestes pricti- 
ques van ser perseguides per les autoritats politi- 
ques, que actuaven d'acord amb 1'Església. Men- 
tre que les autoritats perseguien i prohibien les 
relacions sexuals sense lligams matrimonials, la 
població rural es conformava amb les seves 
unions de fet, com passava en el cas de les fugi- 
des (cf. Frigolé, 1984). 
En la major part de la bibliografia etnogrifica 
que he citat, les refertncies al llenguatge de la 
sexualitat proporcionen una comprensió defor- 
mada, o en el millor dels casos parcial, dels va- 
lors morals als quals la població rural s'adhereix. 
¿Com s'explica la seva acceptació i10 tolerincia 
respecte a tantes "desviacions" en relació als va- 
lors normatius sobre la conducta sexual? Si subs- 
titui'm el terme procreació pel de sexualitat, ens 
deslliurem d'aquest nus gordii. Sovint els etnb- 
grafs descriuen el sexe o l'embaris prematrimo- 
nial com a desviació dels valors socials domi- 
nants. Tanmateix, per a molts habitants del món 
rural aquestes prictiques no representen cap 
contradicció, perqut no les conceben com actes 
prematrimonials, sinó com a indicis del matri- 
moni. Segurament, no és el cas que aquestes 
persones actui'n de manera inconseqüent, sinó 
que els etnhgrafs han utilitzat categories inade- 
quades. 
Conclusió 
He intentat posar de manifest, dins el context de 
l'etnografia de les societats rurals europees, la 
manera en qut  el concepte de procreació -mes 
que no pas el concepte de sexualitat- porta llum 
a les nocions del gtnere, matrimoni, solteria i fa- 
mília, tot fent possible una interpretació mCs 
comprensiva d'alguns valors, comportaments i ri- 
tuals. També he fet explicita una lbgica cultural 
que apareix en nombrosos textos etnogrifics, 
perb que ha restat sense analitzar pels antropb- 
legs socials. 
Espero que aquest model de procreació contri- 
bueixi a la comprensió d'aquestes normes especi- 
fiques, com per exemple el tabú de la presencia 
del marit durant el part, la prioritat que -pel que 
fa al dret de primogenitura- es dóna al segon 
mascle en el cas de bessons, les diferents nocions 
de germandat en casos en qut  els germans s6n 
fills de la mateixa mare perb de pares diferents, i 
en el cas invers, models de custbdia dels fills ba- Cris Shore (eds.). The future of anthropology: Its reíevance to 
sats en el g6nere en casos de divorci (els nens the contemporary world. London and Atlantic Highlands 
NJ: Athlone, 1995. queden 'Ota la parer les nenes 'Ota la COUCEIRO, E. Antropologia del cambio sociocultural y re- 
de la mare), l'obligació d'una dona que s'ha tor- definición de la identidad colectiva en una parroquia del sur de 
nat a casar de deixar els fills amb els seus pares o Pontevedra. Tesis doctoral. Madrid: Universidad Com- 
altres familiars a causa del rebuig del nou marit a ~lutenset 1990. 
criar els fills d'un altre home, o el dret exclusiu de CUTILEIRO, J. Ricos e pobres no Alentejo: Uma sociedade rur- 
al Portuguesa. Lisboa: Da Costa Editora, 1977. l'home a passar la seva nacionalitat als fills. CRIADO, A. "Una cita cada mes". El País, 30 maig de 
Aquestes i altres normes i practiques descrites 1987, *. 30. 
en l'etnografia europea i mediterrania encara es- DAVIS, J. Land and family in  a south Italiantown. London: 
tan necessitades d'una explicació acurada. Un 
model de procreació ens podria proporcionar una 
resposta que altres conceptes, com ara el de pa- 
triarcat, no donen. 
Per filtim, espero que aquest article estimuli la 
recerca en l'ampli ventall de metifores, que són 
les parts constituents dels models de procreació, i 
que predominen en el pensament vinculat amb 
la concepció i les qüestions afins. 
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